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Mi introduco condividendo con i lettori una domanda che mi è sorta
immaginando l’oggetto di questa mia riflessione: per quale ragione affidare
ad un teologo pratico una tematica che abitualmente è stata svolta – e an-
che in modo egregio – da biblisti?1 Condivido questa domanda perché,
come si può ben intuire, la questione posta non è sicuramente un semplice
esercizio di retorica o una mera questione di ripartizione di competenze tra
studiosi; piuttosto è la domanda legittima da cui trarre lo spunto che po-
trebbe diventare il taglio, la prospettiva di questo mio lavoro.
E in effetti, riletto e interrogato in questa prospettiva, l’oggetto della
mia riflessione può assumere un significato ben diverso: non tanto in che
1 Lo studio della Chiesa primitiva, delle sue strutture e della sua vita, è divenuto un campo molto frequen-
tato dalla ricerca biblica, soprattutto nella sua più recente veste antropologico-sociale, come mostra la letteratura
più che abbondante riportata dai bollettini bibliografici. A titolo esemplificativo si veda «La sociologie des origines
chrétiennes», Social Compass 39 (1992) 179-290; E. Stegemann; W. Stegemann, Urchristliche Sozialgeschichte.
Die Anfänge im Judentum und die Christusgemeinden in der mediterranen Welt, Kohlhammer, Stuttgart 1995;
A. Destro; M. Pesce, Antropologia delle origini cristiane, Laterza, Roma-Bari 1995. Anche la controversia che ha
opposto due studiosi come G. Theissen e W.A. Meeks al riguardo è molto istruttiva, come pure la produzione gui-
data dal biblista scozzese P.F. Esler.
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modo le prime comunità sono divenute modello per la Chiesa di oggi, og-
getto di studio della teologia pastorale; quanto piuttosto perché, a partire da
quali motivazioni, all’interno di quali percorsi di riflessione. Si tratta, in al-
tre parole, di concentrare la nostra riflessione non tanto sul contenuto (i
dati, gli elementi che le prime comunità hanno fornito alla costruzione del
volto della Chiesa odierna – un tipo di riflessione già svolta, e in modo mi-
gliore, da più di un biblista), ma sulle ragioni, sull’articolazione stessa della
riflessione (sulle motivazioni che hanno spinto in una determinata epoca
storica la Chiesa, in questo caso concreto e specifico la nostra, a costruire
una simile relazione – interrogativo sicuramente più attinente ai compiti e
alle competenze di una riflessione teologico-pratica). 
Adottando la terminologia tipica delle scienze del linguaggio, provo a
spiegare il punto prospettico che intendo assumere in questo modo: si tratta di
interrogarci non tanto sulla dimensione informativa della relazione istituita tra
le prime comunità cristiane, da un lato, e la riflessione teologico-pastorale at-
tuale, dall’altro; quanto piuttosto di interrogarci sulla dimensione performativa
di questa relazione. Si tratta di chiederci e di cercare di comprendere le ragioni
(il perché), i motivi per cui durante il secolo scorso alcuni gruppi di cristiani,
alcune comunità e Chiese locali hanno sentito il bisogno di rifarsi al racconto
delle gesta della prima Chiesa come ad un modello a cui riferirsi per tentare di
risolvere, per tentare di porre mano alla crisi in cui avevano scoperto si trovava
il cristianesimo (le sue istituzioni, le sue azioni) del loro tempo. Quale mito
fondatore, quale idea di esperienza cristiana li ha spinti ad una simile azione?
Con quali obiettivi? Recuperando quali tipo di energie? Sono tutte domande
con le quali ci confronteremo durante questa nostra riflessione comune. 
Per consentire una lettura più facile della mia riflessione indico gli
snodi principali attraverso i quali si svilupperà il mio discorso. Comince-
remo presentando due esempi di assunzione del racconto delle comunità
cristiane del Nuovo Testamento come modello per la Chiesa del presente (i
punti dal primo al quarto del testo); in un momento successivo cercheremo
di mettere a fuoco le costanti e le differenze di questi due esempi (il quinto
e il sesto punto), per giungere a cogliere infine, nei tre punti conclusivi (dal
settimo al nono), le motivazioni che stanno alla base di questo ricorso al
Nuovo Testamento, e la possibilità che un simile modo di fare teologia
possa essere regola per la pastorale, strumento utile all’istituzione ecclesiale
e al discernimento che è chiamata ad operare sulle sue strutture.
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Il coraggio di voltare pagina. Il Nuovo Testamento come 
energia per fare della Chiesa una comunità
Negli anni ’40 del ventesimo secolo il mondo cattolico francese si trova
a confrontarsi con un movimento di pensiero e di riforma della sua pasto-
rale che ben presto diventerà famoso ed estenderà i suoi influssi a tutto il
continente europeo: l’episodio della Mission de France. L’apparizione di
pubblicazioni e di riflessioni come quelle di Godin-Daniel (e, immediata-
mente dopo, di quelle di Boulard e Michonneau)2 segna l’avvio ufficiale di
questa esperienza: in nome di un cristianesimo che si voleva più giovane e
militante, questi autori si erano permessi di esprimere una critica molto se-
vera nei confronti dell’azione pastorale tradizionale, opponendo al cristia-
nesimo intiepidito del loro tempo una nuova figura di cristianesimo,
ottenuta attraverso il ricorso a nuovi strumenti sociali (l’impiego del mo-
dello comunitario), a una nuova immagine di Chiesa usata come mito fon-
datore (il racconto delle prime comunità cristiane), ma soprattutto
attraverso il ricorso ad un nuovo stile, ad un nuovo atteggiamento da tenere
nei confronti del mondo (la logica della missione). Proprio per queste ra-
gioni il pensiero di questi autori divenne un termine di confronto impres -
cindibile per qualsiasi progetto di riforma ecclesiale, fino ad assurgere al
ruolo di luogo classico della riflessione sulla parrocchia e sulla pastorale.3
Prevedendo che il processo di emarginazione che stava interessando la
Chiesa in realtà non era che agli inizi, e volendo reagire contro questa si-
tuazione, H. Godin e Y. Daniel scoprirono che l’adozione di un atteggia-
mento missionario avrebbe potuto trasformare un incontro temuto in una
grossa opportunità di evangelizzazione (per il mondo) e di riforma (per la
Chiesa). Anziché restare prigionieri di un passato che non era più in grado
di garantire una testimonianza cristiana di qualità, la fatica di dover ag-
giornare la Chiesa e la sua pastorale poteva divenire l’occasione per purifi-
care un’istituzione che aveva perso molto del suo slancio originario, e per
tentare di renderla sempre più simile alla figura della prima Chiesa, così
2 H. Godin; Y. Daniel, La France pays de mission?, L’Abeille, Paris 1943; F. Boulard, Problèmes mission-
naires de la France rurale, Cerf, Paris 1945, 2 voll.; G. Michonneau, Paroisse communauté missionnaire, Cerf, Pa-
ris 1945. 
3 Ne parla in questi termini C. Floristan. Già pochi anni dopo i libri di Godin-Daniel, Michonneau e Bou-
lard erano da lui definiti una “trilogia classica” della riflessione sulla parrocchia: cf C. Floristan, La paroquia, co-
munidad eucaristica. Ensayo de una teologia pastoral de la paroquia, Marova, Madrid 1961.
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4 A questo modo di immaginare la Chiesa e il rapporto tra esperienza delle origini (le comunità neotesta-
mentarie) e presente può essere associata per assonanza tutta la riflessione sviluppata intorno a quella forma di espe-
rienza ecclesiale che si è soliti indicare con il concetto di “comunità di base”. Cf: L. Boff, Eclesiogênese, Petrópolis,
Vozes, 1977; M. Azevedo, Communautés ecclésiales de base. L’enjeu d’une nouvelle manière d’être Église, Paris, le
Centurion, 1986. Di questa esperienza si veda infine la rilettura critica, che tenta un bilancio e un rilancio, operata
dal Comité Épiscopal France Amérique Latine, Faire Église… autrement! En Amérique Latine et en France, Pa-
ris, Cerf, 1999. In area tedesca: Ch. Bäumler, «Gemeindeaufbau», in F. Klostermann – R. Zerfass (edd.), Prak-
tische Theologie Heute, München, Kaiser, 1974, pp. 417-429; N. Mette, «Sehen – Urteilen – Handeln», Dk 20
(1989) pp. 23-29. Recentemente si veda F. Weber, «Not-wendige Schritte auf halbem Weg. Mitteleuropäische Pa-
storalpläne aus lateinamerikanischer Sicht», ThPQ 143 (1995) pp. 136-148; H. Keul; H.J. Sander (edd.), Das
Volk Gottes. Ein Ort der Befreiung, Würzburg, Echter, 1998.
come il Nuovo Testamento la raccontava. A detta dei nostri autori sarebbe
bastato assumere come proprio riferimento ideale la comunità cristiana
delle origini perché si ritrovassero immediatamente lo slancio e la sicurezza
necessari per aprire un dialogo con una società sempre più lontana dalla
Chiesa, come pure per avviare un impulso riformatore di una istituzione
che ormai sapeva troppo di antico. Il racconto neotestamentario della
prima Chiesa poteva benissimo essere impiegato come uno strumento er-
meneutico per rifare la Chiesa e le sue strutture: questa era la convinzione
che stava alla base del progetto riformatore dei nostri autori e univa la loro
riflessione.4
Nuovo Testamento e Chiesa del futuro
Appena emersa, questa idea di utilizzare i racconti della vita della
prime comunità cristiane come strumento critico per reinterpretare le isti-
tuzioni ecclesiali del presente (parrocchia in testa) e progettare la Chiesa del
futuro era riuscita a catalizzare su di sé l’attenzione del dibattito ecclesiale di
quegli anni. Raccolse subito un vasto consenso: lo scopo dichiarato del
pensiero H. Godin e Y. Daniel era di mettere in questione la tradizione pas -
torale recepta fin nelle sue radici più profonde, per mostrare come la figura
storica di Chiesa del loro tempo (costruita sulle basi del mito di una società
cristiana ormai estinta) non fosse più capace di rappresentare la Chiesa tra
la gente, di annunciare loro la memoria cristiana. 
Costruendo invece un parallelo con le origini del cristianesimo, i nostri
due autori pensavano di poter identificare con certezza i passi che la strut-
tura missionaria nascente avrebbe dovuto fare per trasmettere la fede al
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nuovo contesto sociale appena scoperto: per impiantare di nuovo il cristia-
nesimo nelle grandi periferie operaie sarebbe stato sufficiente riproporre la
struttura della prima comunità cristiana e ripetere nel presente i passi com-
piuti in origine dalla prima Chiesa per istituirsi, prima che le diverse incro-
stazioni storiche e culturali ne avessero appesantito la figura. L’emozione e
l’entusiasmo che sorgeva dal semplice accostamento dei testi biblici; l’aria
di novità e la freschezza sprigionata dall’ascolto di quei racconti, sarebbe
stata lei stessa in grado di indicare direzione e contenuti atti a generare il
cambiamento voluto. Un nuovo volto di Chiesa (e di parrocchia) più ca-
pace di esprimere il mistero cristiano perché più comunitario, più egalita-
rio, più profetico a livello sociale, più capace di parlare con la cultura del
tempo ed in grado di intercettare le masse povere e operaie: sarebbe stata
questa la logica conseguenza di una semplice ma seria rilettura del Nuovo
Testamento nel presente, capace di tradurre nell’oggi il racconto delle espe-
rienze calde e partecipate delle prime comunità cristiane.5
Questo, nelle intenzioni dei sostenitori del progetto, era il modo di
pensare una Chiesa costruita a partire dal progetto di riforma avviato: una
nuova organizzazione istituzionale, chiamata ad abbandonare il modello
verticistico, direttivo e clericale della struttura gerarchica tradizionale, or-
mai al tramonto e divenuto sterile (non più capace di generare un futuro
per la Chiesa), per assumere invece in sua sostituzione un’idea di cristiane-
simo e di esperienza ecclesiale basata sul presente (sull’oggi, sul qui ed ora)
e sull’immediatezza emotiva della vita di gruppo, più che sul peso della tra-
dizione e sulle operazioni di trasmissione di una memoria divenuta perlo-
più estranea e poco comprensibile. Una Chiesa fondata sull’ascolto e sul
confronto esistenziale con i testi biblici più che sulla ricerca di risposte in-
dividuali e intimistiche al bisogno religioso dell’uomo; una Chiesa orga-
nizzata attorno alla vita dei molti gruppi che ne costituivano l’intelaiatura
istituzionale, una Chiesa istituzionalmente leggera per definizione, parteci-
pata, basata sullo sviluppo di relazioni brevi e con un esercizio controllato
e limitato del potere, della figura dell’autorità; una Chiesa occupata dal-
l’impegno utopico di costruire un mondo nuovo, tutta concentrata nel
dare visibilità al cristianesimo attraverso il lento ma incessante lavoro di tra-
5 Come testimonia in modo parallelo anche il racconto autobiografico trasformato in riflessione di L. Rétif,
J’ai vu naître l’église de demain, Paris, Éditions Ouvrières, 1971.
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6 Cf B. Besret; B. Schreiner, Les Communautés de base, Grasset, Paris 1973. 
7 Cf J. Comblin, Théologie de la ville, Éditions Universitaires, Paris 1968.
8 Vale qui la pena riferirsi a quella che può essere assunta come la bandiera di questa effervescenza neoco-
munitaria: la Katholische Integrierte Gemeinde di Monaco di Baviera. Ma anche esperienze come quella del 
movimento di Comunione e Liberazione, dei Focolari, della Comunità di s. Egidio o anche dei gruppi carismatici
possono essere collocate e lette in questa prospettiva: S. Abruzzese, Comunione e Liberazione. Identité catholique
et disqualification du monde, Paris, Cerf, 1989; Rey (ed.), Jésus vivant au cœur du renouveau charismatique, Paris,
sformazione sociale della realtà.6 Una Chiesa che avrebbe conosciuto
quindi la progressiva rigenerazione (sostituzione) del tradizionale tessuto
parrocchiale, ormai logoro, grazie alla moltiplicazione di comunità locali
vive, coraggiose e missionarie, nuovo volto della presenza della Chiesa tra la
gente: questo era il modo di intendere il progetto di riforma che l’assun-
zione del Nuovo Testamento come modello avrebbe permesso di realizzare
dentro il cattolicesimo.7
Una Chiesa di nuovo profetica. Il Nuovo Testamento 
come fondamento di una nuova visibilità della parrocchia
Reagendo ad un utilizzo del testo biblico (quello appena visto) ritenuto
stemperato e impoverente, se non addirittura denunciato come scorretto e
menzognero perché fortemente segnato da una lettura ideologica di
stampo marxista (lettura che per di più stava ormai conoscendo un declino
sempre più accentuato), quarant’anni circa dopo l’episodio della Mission de
France emerge all’interno del contesto ecclesiale europeo un nuovo modo
di rifarsi al Nuovo Testamento come all’esperienza sorgente della nostra
fede, un nuovo modo di ascoltare il testo biblico e di tentarne una tradu-
zione ecclesiale. Cambia il tempo, cambia anche la geografia (ci spostiamo
maggiormente verso la Germania e l’Italia); sembra invece cambiare meno
la tipologia ecclesiale: a partire dalla fine degli anni ’70 del ventesimo se-
colo assistiamo all’apparire – di nuovo – di alcuni gruppi e movimenti in-
terni al cattolicesimo che cercano di presentare la loro esperienza come
modello di vita per la Chiesa, come la maniera migliore di realizzare l’ori-
ginaria struttura comunitaria del cristianesimo (così come il Nuovo Testa-
mento ce la consegna), convinti così di porre in essere una nuova figura
istituzionale, un nuovo modo di presentare al mondo cattolico occidentale
un modello alternativo e più efficace di essere Chiesa nella società.8
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Smarcandosi dall’esperienza di movimenti loro coetanei legati al clima
della Mission e della contestazione studentesca,9 questi movimenti pensano
la loro esperienza comunitaria non come un’alternativa e una opposizione
alla tradizione cristiana e all’autorità ecclesiastica che la rappresenta e la tra-
smette, ma come un gesto di fedeltà, un modo per dare qualità e vitalità ad
una fede altrimenti accettata e professata in modo scialbo. Queste nuove
forme di esperienza ecclesiale abbandonano ogni accento che possa richia-
mare le figure della protesta sociale, per concentrarsi invece su quella che
loro intendono come una proposta forte del messaggio cristiano, riportato
al suo stato più genuino e puro grazie alla forma radicale e comunitaria as-
sunta dalla loro testimonianza, e presentata a tutto il resto del mondo ec-
clesiale come la sola forma sociale capace di tradurre nel presente, di
rendere visibile l’esperienza cristiana, così come il Nuovo Testamento ce
l’ha raccontata e consegnata.10
Il racconto della vita delle prime comunità cristiane e l’universo di si-
gnificato ad esso collegato vengono assunti per imprimere all’esperienza
cristiana quel carattere marcato e deciso che – è la sicura opinione di molti
membri di queste nuove comunità – mancherebbe invece all’esperienza
ecclesiale del nostro tempo. Il Nuovo Testamento assunto come modello
offre infatti a questi nuovi movimenti gli strumenti, a partire dalla figura e
dalla logica comunitaria, per dare alla loro esperienza ecclesiale la forma di
un gruppo coeso e ben amalgamato: un gruppo strutturato in modo chiaro
al proprio interno, raccolto attorno alla forza carismatica di una tradizione
reinterpretata e fatta propria attraverso le funzioni di una decisa leadership
personale o simbolica; un gruppo nutrito dalle energie affettive sprigionate
dalla forte identificazione personale e collettiva generata, capace di tracciare
confini netti e precisi con l’esterno. Così facendo, il mondo cattolico as-
sume e fa sua quella voglia di comunità come luogo di identificazione,
quell’ansia di relazioni brevi e di rapporti sociali affettivamente caldi e po-
sitivi, eticamente forti e decisi, che le nostre società segnate dai tratti mar-
catamente plurali della transizione in atto non sono in grado di garantire.
Desclée, 1990; C. Hegge (ed.), La Chiesa fiorisce. I movimenti e le nuove comunità, Città Nuova, Roma 2006 (orig.
tedesco 2005).
9 Cf D. Hervieu-Léger, De la mission à la protestation. L’évolution des étudiants chrétiens en France (1965-
10 Cf N. Lohfink, Kirchenträume. Reden gegen dem Trend, Herder, Freiburg 21982; G. LOHFINK, Wie hat Je-
sus Gemeinde gewollt?, Herder, Freiburg 21983; Id., Wem gilt die Bergpredigt? Beiträge zu einer christlichen Ethik,
Herder, Freiburg 1988; Id., Braucht Gott die Kirche? Zur Theologie des Volkes Gottes, Herder, Freiburg 1998.a
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11 Z. Bauman, Voglia di comunità, Laterza, Roma-Bari 2001 (or. inglese 2000); D. Hervieu-Léger, La reli-
gion pour mémoire, Cerf, Paris 1993; Id., La religion en mouvement. Le pèlerin et le converti, Flammarion, Paris 1999.
12 Le traduzioni italiane parlano di comunità alternativa, più che di comunità antagonista, ma questa seconda
dizione ci sembra essere più fedele all’originario termine tedesco.
Cambiano i tratti del modello comunitario, a livello sociale e culturale, e il
cattolicesimo sembra adeguarsi ad essi.11
Nuovo Testamento, comunità antagonista e parrocchia
L’esperienza dell’essere cristiani secondo un simile modello non può
che tradursi in una sorta di Kontrastgemeinde, di Kontrastgesellschaft: comu-
nità e società antagoniste, figure di esperienza cristiana contrapposte non
soltanto alla società esterna ma anche a molte forme della stessa istituzione
ecclesiale tradizionale (in particolare a quella parrocchiale classica), appiat-
tita dentro una logica di gestione amministrativa del territorio e dei bisogni
religiosi della gente che poco ha a che fare con la radicalità della testimo-
nianza richiesta da questo nuovo modo di intendere e di vivere la trasmis-
sione della memoria dell’evento di Gesù Cristo. Una Chiesa pensata a
partire dal modello neotestamentario significa per queste nuove forme di
esperienza ecclesiale: una Chiesa che si propone come luogo profetico,
come isola capace di mostrare nel presente l’alterità delle regole sociali di
cui il cristianesimo è portatore. Il futuro della parrocchia di conseguenza
non può che coincidere con l’avvento di una nuova forma sociale della
Chiesa, con l’avvento di un nuovo modo di essere cristiani nella società. Il
futuro della parrocchia è la profezia; e la forma per presentare questo futuro
alla gente d’oggi è la comunità, meglio ancora la Kontrastgemeinde, la co-
munità antagonista. 
Kontrastgemeinde, comunità antagonista.12 Sin dalla sua nascita si pre-
senta come un termine capace di condensare e di esprimere in modo chiaro
e netto la critica che una parte del cattolicesimo impegnato tedesco rivolge
alla Chiesa istituzionale, da un lato, e dall’altro la forza immaginativa e pro-
positiva che può venire da un’attenta rilettura dell’esperienza del cristiane-
simo delle origini. Il termine comunità antagonista vuole essere una
denuncia (pars destruens), ma anche allo stesso tempo un sogno, una vi-
sione, un mito, una meta pastorale realizzabile anche oggi (pars construens).
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E’ quindi una definizione carica di un forte potere critico: la comunità an-
tagonista contesta qualsiasi figura di Chiesa troppo appiattita sulla sola am-
ministrazione della propria struttura sociale, organizzata sul modello dei
grandi apparati burocratici statali; è decisamente contraria ad una Chiesa
supermarket del religioso, stazione di servizio, ad una Chiesa stile usa e getta
dove il consumatore è padrone, dove non esiste un serio cammino di se-
quela, dove l’ascolto della Scrittura è divenuto una pratica di pochi, dove il
cammino di fede è relegato alla sfera privata, senza dimensione comunita-
ria; è critica insomma verso un’istituzione che sembra aver dimenticato le
azioni e le ragioni che fondano il suo essere Chiesa (ascolto della Parola, ce-
lebrazione dell’eucaristia), una istituzione che sembra non più capace di
porsi nella società come presenza profetica.13
In positivo, la comunità antagonista è la visione della Chiesa così come
dovrebbe essere perché così come Gesù Cristo l’aveva immaginata e il
Nuovo Testamento ce la consegna: una figura di Chiesa capace di porsi
nella società come città sul monte, lampada che illumina, presenza sociale
netta e ben definita, gruppo che nel suo modo di strutturare le proprie
forme organizzative, la propria identità simbolica, la risposta ai propri bi-
sogni interni si pone in alternativa alla logica della società nella quale vive.
In questa logica la Scrittura è assunta come principio e criterio della vita
cristiana non solo individuale, ma soprattutto e primariamente a livello co-
munitario, pubblico e sociale. Il nocciolo della fede cristiana è dunque la
pubblica testimonianza di una conversione dalla quale scaturisce una co-
munità nuova: nuova nel suo celebrare il dono della salvezza (nella vita li-
turgica), nuova nel suo modo di strutturare le regole del vivere insieme (vita
comunitaria), nuova nel suo istituirsi. Una nuova società, questa è la
Chiesa, una società diversa, che si pone in contrasto (Kontrastgesellschaft)
con le regole abituali del nostro vivere sociale comune, così borghese. E’ in
questo modo che il cristiano testimonia la novità e la forza profetica della
propria fede, mostrando un diverso modo di gestire il rapporto col denaro,
con l’autorità, con gli altri, con la proprietà, una diversa relazione educativa
nella famiglia, una forza maggiore e più profonda nei legami sociali che
13 Le immagini, a partire da quella della comunità antagonista, non sono mie ma di G. Lohfink, Wie hat
Jesus, Sono state riprese da G. Routhier, «La paroisse: entre un discours de communauté et une pratique de ser-
vice public», in Id (ed.)., La paroisse en éclats, Novalis, Ottawa 1995, 91-115, e da L. Villemin, «Service public de
religion et Communauté. Deux modèles d’ecclésialité pour la paroisse», La Maison-Dieu 229 (2002) 59-79.
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14 Applicata alla parrocchia, la figura della comunità antagonista così suona, come mostra un testo dell’allora
Arcivescovo di Milano, il card. Martini: «una “comunità alternativa”: una comunità, che in una società connotata
da relazioni fragili, conflittuali e di tipo consumistico, esprima la possibilità di relazioni gratuite, forti e durature,
cementate dalla mutua accettazione e dal perdono reciproco»: cf C.M. Martini, C’è un tempo per parlare e un
tempo per tacere. Discorso per la festa di S. Ambrogio, Centro Ambrosiano, Milano 1995, 25.
strutturano l’identità personale e del gruppo, un coraggio nuovo nel repe-
rire e nel perseguire i fini ultimi del nostro vivere, individuale e collettivo.14
In questa prospettiva, l’idea/figura di comunità antagonista è utilizzata
in una prospettiva che la spinge a giocare un ruolo molto più forte di quello
di una semplice intuizione o di una indicazione generica ed ideale. G. Loh-
fink la immagina come uno strumento di interpretazione alla luce dell’e-
sperienza delle prime comunità cristiane della nostra odierna vita ecclesiale;
la gioca come un’operazione concettuale che interroga la Scrittura alla ri-
cerca di strumenti e di criteri di giudizio della dimensione sociale della no-
stra comunità ecclesiale (dilatando in questo modo il campo d’indagine
dell’esegesi scientifica e attribuendole nuovi compiti e nuova autorità); la
declina come una visione capace di concentrare e di trasformare lo studio
attento dell’esperienza neotestamentaria della Chiesa in un cammino di
purificazione e di riorientamento dell’attuale esperienza comunitaria di
fede, della sua dimensione intellettuale, affettiva e interpersonale. Alla fine
questa idea/figura diventa un mito, un punto sintetico capace agli occhi del
nostro autore di superare la distinzione dicotomica attualmente in vigore
nel nostro mondo ecclesiale, che vede un cristianesimo vissuto e nutrito
dalla Parola di Dio ad un livello individuale e privato (si pensi ad esempio
alla Lectio divina che consente al singolo di attingere un senso e una regola
cristiana di vita dalla meditazione della Scrittura), ma che lascia la dimen-
sione sociale e comunitaria della vita cristiana povera di principi critici e di
criteri regolatori.
In principio la Parola. Le ragioni di un utilizzo così intenso 
dei racconti biblici come sorgente del volto della Chiesa
Due autori – uno collettivo (H. Godin e Y. Daniel) e l’altro individuale
(G. Lohfink), con le esperienze di fede ed ecclesiali di cui sono testimoni –
che sviluppano pensieri e visioni parecchio diverse sul cristianesimo, sulla
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Chiesa, sull’esperienza di fede oggi, sul modo di viverla nel quotidiano
(toccando la figura della parrocchia). Eppure entrambi fondano la loro ri-
flessione e la loro visione a partire da un esercizio attento di lettura e di
comprensione di quella che ai loro occhi e nei loro scritti viene continua-
mente indicata come l’esperienza neotestamentaria della Chiesa. Perché
una simile omologia di ragionamento? 
Una simile domanda genera risposte al plurale. Anzitutto, il rimando
alla Parola di Dio viene utilizzato dai due autori come strumento per riu-
scire a superare le trappole di un presente che con le sue emergenze e le sue
continue sollecitazioni rischia di imprigionare l’esperienza cristiana ed ec-
clesiale dentro un quotidiano, all’interno di un oggi senza tempo che spe-
gne ogni capacità di ritorno al fondamento e di visione escatologica. Sia
Godin-Daniel che Lohfink sono convinti che per uscire da un semplice e
reiterato stile di riproposizione meccanica e poco ragionata dei processi
abitudinari di trasmissione della fede, delle forme abitudinarie di evange-
lizzazione (forme e processi entrati in crisi in seguito al mutamento cultu-
rale in atto) occorra compiere un vero e proprio atto di volontà, una scelta
coraggiosa di distacco e di immersione in un nuovo orizzonte di pensiero:
il primo passo da compiere consiste nell’obbligare il mondo ecclesiale a
staccarsi dal contesto dei problemi quotidiani per imparare invece a con-
centrare il proprio sguardo e le proprie energie sulla meta da raggiungere,
l’immagine ideale di Chiesa verso la quale si vuole tendere come obiettivo
(immagine identificata dai due autori nella figura delle prime comunità cri-
stiane). Sviluppare uno sguardo capace di non distrarsi, di rimanere fisso
sull’obiettivo e di vedere in profondità, oltre la superficie dei piccoli o
grandi problemi di ogni giorno, è il metodo pastorale che i due autori so-
stengono, seppur con diverse sfumature (missionario per l’uno, profetico
per l’altro); e tutto questo grazie al rimando ai racconti neotestamentari:
ciò consentirebbe al cristianesimo di abbandonare lo stile piagnucoloso –
lamentoso e pessimista – che di recente lo ha contraddistinto in più di
un’occasione, impaurito dal confronto con una società che fatica a ricono-
scere e inibito nelle relazioni interne dal peso eccessivo di un’idea irrigidita
e poco studiata di tradizione. 
In secondo luogo, il peso e l’importanza data al rimando neotesta-
mentario permette ai due autori citati di istituire un nuovo terreno, uno
spazio ermeneutico a partire dal quale sviluppare una interpretazione rin-
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15 Cf, oltre al testo già citato di N. Lohfink, Kirchenträume, anche lo scritto di P.M. Zulehner, Wieder di
Resignation in der Kirche. Aufruf zur kritischer Loyalität, Heder, Wien 41989.
novata e più riflessa del presente ecclesiale. Lo strettissimo parallelismo isti-
tuito tra il proprio modello ideale di comunità cristiana (di parrocchia) e il
racconto neotestamentario della Chiesa delle origini permette ai due autori
di presentare il progetto elaborato come un nuovo modo di rivivere (di rac-
contare) nel presente la Chiesa, e non in una forma storica qualsiasi, ma in
quella ritenuta vera, in quella così come realmente era cominciata. Avendo
operato una decisa fusione di orizzonti (fusione tra passato mitico e pre-
sente storico, tra la situazione odierna e il mondo del Nuovo Testamento,
tra un avvenire già vissuto e un passato che sta per tornare), la riflessione av-
viata è in grado di assumere senza fatica e di utilizzare nel presente storico i
tratti della figura ecclesiale ideale custoditi e trasmessi dal racconto fonda-
tore. È proprio questa strategia ermeneutica a dare a questi due progetti di
riforma ecclesiale (parrocchiale) quella carica emotiva e quell’energia uto-
pica capaci di trasformare il pensiero elaborato in una specie di grande vi-
sione profetica e rigeneratrice: una nuova immagine di Chiesa, pronta ad
essere tradotta nella pratica ecclesiale, poteva fare da supporto al progetto di
una nuova figura di parrocchia, indicata come l’inizio di una nuova via
della pastorale. 
Il ricorso al Nuovo Testamento assume così il ruolo della figura lingui-
stica della visione, del sogno: uno strumento in grado cioè di comunicare
energie alla vita ecclesiale; uno strumento capace di riaccendere tutti quei
processi del pensare la pastorale che nel quotidiano si erano assopiti o im-
pigriti. L’esercizio delle visioni (Kichentraüme, sogni sulla Chiesa)15 è pro-
posto come un metodo per ripensare la nostra azione ecclesiale, un metodo
pastorale: si tratta di dare, grazie ad un esercizio di immaginazione mentale,
un volto, un luogo, una forma sociale alle condizioni della sequela e della
vita comunitaria delle prime Chiese raccontate dal Nuovo Testamento, per
poi leggere su questo sfondo i nostri problemi attuali. Il ricorso ai testi bi-
blici come ad un paradigma di pensiero si struttura così come un metodo
ermeneutico il cui compito consiste nel ridare slancio alla vita ecclesiale;
non tanto quindi un progetto sociale preciso, determinato e radicale, ma
piuttosto un’accensione del pensiero e dell’immaginazione che dona ener-
gie all’immaginazione pastorale perché elabori autonomamente, seppure in
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linea ed in modo coerente, forme e strutture della presenza sociale del cri-
stianesimo oggi.
Ricorso al Nuovo Testamento e paradigmi culturali 
di interpretazione
Se il paradigma ermeneutico di funzionamento è così simile, come
mai i due autori esaminati giungono ad immaginare un volto concreto di
Chiesa e di esperienza cristiana così diverso l’uno dall’altro, e poco com-
plementare? La domanda – legittima e certamente poco ingenua – ci per-
mette di mettere in luce un elemento ulteriore e non secondario del
processo ermeneutico appena scoperto: la sua non neutralità. Non è così
vero che il processo di fusione degli orizzonti avviato funzioni in modo uni-
direzionale dal passato al presente; esiste anche un funzionamento simme-
trico che va ben monitorato, visto il suo alto grado di attivazione. In altre
parole, non è vero che l’ascolto che noi facciamo dei racconti del Nuovo Te-
stamento sia totalmente passivo e privo di influssi; a questi testi noi ci ri-
volgiamo con le nostre domande, con le nostre precomprensioni, con le
nostre strutture mentali di ragionamento. È una semplificazione ingenua e
pericolosa il ritenere che una lettura odierna del Nuovo Testamento possa
essere immune da questi condizionamenti; è pericolosa ad un punto tale da
poter divenire ideologica.
Prova di tutto questo è il fatto che, dietro ai modelli di Chiesa e di par-
rocchia immaginati dai nostri due autori, si può intravedere senza troppe
fatiche la presenza dei due paradigmi culturali che hanno segnato la figura
del cristianesimo negli ultimi sessant’anni: il paradigma della secolarizza-
zione, in un primo tempo, e quello della religione forte, in questi ultimi tre
decenni. Il paradigma della secolarizzazione, anzitutto: di fronte ad una so-
cietà che aveva fatto della secolarizzazione il manifesto e la bandiera della
sua azione culturale, il cristianesimo reagisce adottando a sua volta una si-
mile strategia, facendola propria, nella convinzione di avere finalmente in-
dividuato lo strumento capace di elaborare una figura istituzionale capace
di esprimere, di rendere visibile quel messaggio evangelico di cui è porta-
tore. La Mission de France – e di conseguenza anche il pensiero di H. Godin
e Y. Daniel – e il confronto con la cultura operaia e marxista in area fran-
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16 N. Mette, «Von Säkularisierungs- zum Evangelisierungsparadigma», Diakonia 21 (1990) 420-429. 
17 Come argomentano F.X. Kaufmann; J.B. Metz, Zukunftsfähigkeit. Suchbewegungen im Christentum,
Herder, Freiburg i.Br. 1987.
18
M. de Certeau, La faiblesse de croire, Seuil, Paris 1987.
cese, le traduzioni pastorali, ecclesiali e sociali di una teologia dialettica ri-
letta alla luce della filosofia esistenziale prima e della teoria critica della
Scuola di Francoforte poi in area tedesca, possono essere indicati come i se-
gni della presenza di questo paradigma dentro le confessioni cristiane.16 Da
questa visione esce una immagine di cristianesimo ben codificata: tutta
centrata attorno al primato della evangelizzazione e al compito – antece-
dente o conseguente, in ogni caso intrinsecamente annodato all’annuncio
cristiano – di liberazione e di emancipazione dell’umanità da ogni forma di
dominio e di asservimento che ne impedisca la maturazione e l’afferma-
zione della propria identità libera e creatrice.17
E la visione del volto futuro della Chiesa, delle sue comunità più quo-
tidiane come le parrocchie non può che essere conseguente: delle comunità
cristiane povere e solidali, capaci di esibire come testimonianza la qualità
dei legami tra i propri membri, tutte intente a ridare vita nel presente al
proprio mito fondatore tramite forme di annuncio ed esercizi di rilettura
ideologica della realtà; delle comunità pronte a rifiutare forme di visibilità
sacrale e di esposizione sociale del proprio potere, e tese invece a confon-
dersi dentro la massa per lavorare alla sua trasformazione, in sintonia con i
movimenti sociali di protesta e di rivoluzione, come il lievito che fa matu-
rare la pasta: questa è la Chiesa immaginata e progettata dal paradigma
della secolarizzazione. Una Chiesa che fa della rupture instauratrice (per
usare il linguaggio di M. de Certeau)18 la propria regola fondatrice: soltanto
una positiva frattura creatrice operata nei confronti della propria tradizione
può permettere ad un nuovo modello istituzionale di cristianesimo di ve-
dere la luce e di sviluppare le potenzialità della fede in Gesù Cristo. 
Un discorso simile può essere fatto anche per il paradigma a cui fa ri-
ferimento G. Lohfink, quello della religione forte: in un momento in cui
dentro le società occidentali si sente nuovamente il bisogno di una identità
forte attorno alla quale raccogliersi per far fronte alle incertezze e agli inde-
bolimenti dei miti e delle ragioni che stanno alla base della nostra cultura,
al cristianesimo viene assegnato il ruolo di punto identitario certo, serba-
toio del senso collettivo del tessuto sociale, custode della memoria. Al cri-
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stianesimo, alle sue pratiche, ai suoi valori, ai suoi simboli e ai suoi riti,
viene chiesto di garantirci dal rischio di vedere dissolta la nostra identità
specifica dentro una società che, proprio per la moltiplicazione degli spazi
di significato, sta togliendo valore e importanza a molti tradizionali punti
di appoggio. Di fronte a questa domanda di identità e di memoria, il cri-
stianesimo si sente da più parti spinto ad assumere e fare proprio questo
compito di rappresentanza dell’identità collettiva dell’occidente: a parecchi
cristiani non pare vero poter rivendicare nuovamente per il cristianesimo il
ruolo e la forma di una religione pubblica.19
In questo contesto, l’idea di cristianesimo e di comunità cristiana viene
declinata rifacendosi alla logica della religione: mentre rilancia i temi della
presenza e dell’identità, mentre crea attorno al principio del sacro nuove
forme di separazione che fungano da rinforzo della nostra identità speci-
fica, questo nuovo modo di intendere il cristianesimo lascia scivolare sullo
sfondo temi quali quello del dialogo e della condivisione; così come, sotto-
lineando l’importanza simbolica della relazione di appartenenza, sembra
privilegiare logiche che rafforzano dinamiche di identificazione e di esclu-
sione, generando forme di pensiero nella linea del noi/voi, dentro/fuori, sa-
cro/profano, che riducono tutti gli spazi di confine che spesso nel passato il
cristianesimo ha abitato come luogo dell’incontro e dell’annuncio. Tutte
dinamiche, queste, che la declinazione profetica della figura parrocchiale
ideata da G. Lohfink conosce bene. 
Le prime comunità e la Chiesa di oggi. Il confronto con il Nuovo
Testamento come stimolo alla evangelizzazione
L’aver scoperto, come abbiamo appena fatto nel punto precedente, che
i tentativi messi in atto per rivivere nel presente il modello della Chiesa
delle origini portavano in loro stessi un forte condizionamento culturale –
non si spiegherebbe altrimenti la parabola della loro durata, che ha cono-
19 G. Kepel, La revanche de Dieu. Chrétiens, juifs et musulmans à la reconquête du monde, Seuil, Paris 1991;
J. Casanova, Oltre la secolarizzazione. Le religioni alla riconquista della sfera pubblica, il Mulino, Bologna 2000;
G.A. Almond; R. Scoot Appleby; E. Sivan, Religioni forti. L’avanzata dei fondamentalismi sulla scena mondiale,
Il Mulino, Bologna 2006 (or. inglese 2003); R. Stark, La vittoria della ragione. Come il cristianesimo ha prodotto li-
bertà, progresso, ricchezza, Lindau, Torino 2006 (or. inglese 2005).
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20 Cf al riguardo J. Audinet, «Émergence de l’Église», Recherches de Science Religieuse 79 (1991) 337-351.
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instabile: nel momento in cui lo si scompone, non ci resterà che l’elemento empiricamente oggettivabile, ovvero il
veicolo sociale che lo manifestava». Cf E. Poulat, Où va le Christianisme? Á l’aube du 3e millénaire, Plon – Mame,
Parigi 1996.
sciuto (almeno per il primo esempio presentato) una veloce affermazione e
un altrettanto rapido declino – non ci deve indurre nella tentazione di rite-
nere che simili esperienze alla fine siano risultate inutili. Cadremmo infatti
nell’errore di ritenere che il punto debole di tutto il procedimento messo in
atto sia stato un eccesso di superficialità nella costruzione dell’operazione
ermeneutica, eccesso che una volta individuato e corretto permetterebbe a
noi oggi di poter costruire finalmente un terzo modello, un terzo tentativo
di riproduzione nel presente del modello originario del cristianesimo, e
questa volta finalmente esatto, esente da imperfezioni.
Rassegniamoci con serenità: non esiste questo terzo modello ideale!
Non esiste semplicemente perché il processo ermeneutico che occorre
creare per permettere questo confronto tra parrocchie del presente e espe-
rienza cristiana delle origini è un processo complesso, mai soltanto binario
– una sorta di procedimento di infusione asettica della Parola di Dio den-
tro il quotidiano (da un lato l’esperienza originaria della prima Chiesa, dal-
l’altro il nostro presente) – ma almeno ternario e sempre provvisorio,
pronto ad essere disfatto e rifatto ad ogni mutamento storico, ad ogni cam-
biamento della cultura.20 Per procedimento complesso e ternario inten-
diamo un procedimento che cerca di cogliere anzitutto come il racconto
biblico ci consegni una tensione tra azione di rivelazione di Dio e cultura
umana che rende visibile questa rivelazione, cultura umana dentro la quale
questa rivelazione viene accolta; e come, soltanto dopo averla colta nel rac-
conto biblico, ci si possa interrogare su come questa tensione può essere vis-
suta nell’oggi, all’interno delle tensioni simili che abitano già le nostre
esperienze ecclesiali attuali.21
Il confronto tra esperienza ecclesiale attuale ed esperienza cristiana
delle origini si rivela quindi come una operazione che ogni volta, ogni
epoca cristiana, è chiamata a rivivere, per permettere alle sue strutture isti-
tuzionali di poter verificare la loro capacità di annuncio, la loro tensione
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evangelizzatrice: stando a quanto abbiamo visto sino a questo punto, si
evangelizza quando si opera perché il cristianesimo si incontri con una cul-
tura determinata; e proprio grazie allo scambio che ne è nato, sia reso pos-
sibile, avvenga, che il messaggio di rivelazione che abita il cristianesimo
stesso – ciò che sinteticamente amiamo definire con il termine vangelo –
possa essere comunicato, assunto dalla nuova cultura.
Ora, quello che abbiamo analizzato nei primi quattro punti di questa
relazione è stato proprio la realizzazione concreta – per quella determinata
epoca storica della Chiesa – del processo che stiamo descrivendo: i cristiani
di quel preciso momento storico hanno positivamente operato perché, co-
struendo una relazione voluta tra la loro cultura e il racconto delle origini
cristiane, si creassero le condizioni per una comunicazione ai loro contem-
poranei del vangelo, della rivelazione di Dio agli uomini in Gesù Cristo. In
più, entrambi gli esempi presentati hanno messo in luce l’importanza as-
sunta dalla figura della parrocchia, in tutto il processo ermeneutico atti-
vato: era il luogo antropologico grazie al quale poter dare concretezza
all’azione evangelizzatrice avviata, il luogo naturale dentro il quale poter
trovare le parole umane in grado di reggere, di portare, di annunciare la pa-
rola di Dio.
La parrocchia è stata assunta dai due modelli come lo strumento che
permette al cristianesimo l’istituzione, la costruzione dell’identità cristiana
dentro ogni cultura (lo spazio e il tempo abitato dagli uomini) che la
Chiesa abita. E proprio in ragione di questo presupposto, si è potuto con-
testarne la figura storica: la figura tradizionale della parrocchia veniva con-
testata per cercare di far rivivere a questa istituzione la sua funzione ideale,
la sua intenzione originaria, l’identità profonda della parrocchia, il suo es-
sere lo strumento deputato a rendere presente in modo ufficiale, a far sor-
gere dentro una determinata cultura l’identità cristiana. Non si
spiegherebbe altrimenti l’insistenza con cui i due episodi analizzati (la Mis-
sion, le comunità antagoniste) hanno ribadito l’intenzione di proporsi come
gli ereditieri della parrocchia tradizionale. Non si sono proposte, queste
esperienze, semplicemente al posto della parrocchia; ne hanno invece ri-
vendicato la successione diretta, intendendo in questo modo raccogliere la
funzione svolta dalla parrocchia nelle diverse società, ma soprattutto inten-
dendo in questo modo beneficiare del credito di cui questa istituzione gode
tra la gente e nella cultura europea.
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Di fronte a questa contestazione di contenuto e non di identità nei
confronti della parrocchia tradizionale, il rimedio proposto da queste realtà
ecclesiali era semplice, basato sul principio di funzionamento della me-
tafora: si tiene il principio, l’identità profonda della parrocchia, si cam-
biamo le sue figure istituzionali, gli strumenti attraverso cui la parrocchia
realizza questo suo compito. Si definiva la parrocchia associando alla sua
idea tradizionale delle immagini che esprimessero altro da lei (e il ricorso ai
racconti del Nuovo Testamento assolve questa funzione), obbligando i cri-
stiani che abitano questa istituzione ad avviare una operazione di pensiero
che schiudesse campi semantici nuovi, spazi linguistici nuovi nei quali co-
struire il volto della parrocchia del futuro, il volto di una parrocchia final-
mente capace, a detta dei fautori di questo processo di metaforizzazione, di
riprendere e fare sue dimensioni del messaggio cristiano ingiustamente tra-
scurate, sempre a loro dire. 
Il funzionamento del ricorso al Nuovo Testamento da parte dei due epi-
sodi raccontati è una ulteriore conferma, se ancora ce ne fosse bisogno, del
carattere complesso, simbolico e strumentale, operazionistico, del concetto
di parrocchia: indipendentemente dalle immagini concrete assunte da que-
sta istituzione, ciò che veramente conta della sua definizione, ciò che vera-
mente dice la sua identità profonda, è questo suo essere riconosciuta come lo
strumento deputato alla costruzione dell’identità cristiana, è questo suo es-
sere riconosciuta come lo strumento deputato a far emergere dentro una de-
terminata cultura una presenza ufficiale e credibile del cristianesimo. Uno
strumento per articolare relazioni e legami tra lo spazio (la cultura) in cui le
sue istituzioni sono poste e la memoria cristiana di cui è portatrice; uno stru-
mento per far sorgere in quel determinato spazio l’identità cristiana; uno
strumento pour l’émergence della Chiesa in quel luogo: è questa l’identità
profonda dell’istituzione parrocchiale; una identità in sé profondamente ed
intrinsecamente missionaria ed evangelizzatrice. 
Il traguardo mai raggiunto e sempre attuale: da Giona 
impaurito a Davide coraggioso di fronte ad Elia
Cosa imparare dunque da tutto questo? Che pur con i suoi inevitabili
condizionamenti culturali – anzi, proprio grazie ad essi! – il compito di an-
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nuncio, il compito di evangelizzazione richiede che ogni epoca ecclesiale la-
vori per mettere a confronto le proprie istituzioni con i racconti fondatori
dell’esperienza cristiana, nella certezza che un simile confronto produrrà le
energie e le risorse per individuare le tensioni antropologiche a partire dalla
quali rendere udibile la rivelazione di Dio ai nostri contemporanei (ma an-
che a noi!). Le prime comunità cristiane possono essere modello per le isti-
tuzioni ecclesiali di oggi non tanto e non primariamente per i contenuti
informativi che da questo passato si riesce a trasmettere al nostro presente,
quanto piuttosto per le tensioni, le domande, gli spazi di ascolto, le aper-
ture alla rivelazione di Dio che un simile confronto crea. Le prime comu-
nità cristiane possono fornire alle nostre esperienze ecclesiali le strategie, le
modalità e le procedure per eseguire di nuovo quel processo di inabitazione
della rivelazione di Dio dentro la storia che il testo biblico contiene e rac-
conta; il ricorso alla prima Chiesa da parte delle istituzioni ecclesiali del
presente permette alle nostre parrocchie di interrogarsi sulle condizioni, le
modalità e le possibilità di un loro funzionamento in chiave evangelizza-
trice. Ciò vuol dire che ascoltando il racconto delle gesta della prima Chiesa
e confrontandosi con esse, le nostre comunità, le nostre parrocchie ven-
gono stimolate sulla loro attitudine all’annuncio del Vangelo, alla comuni-
cazione del messaggio cristiano.
Il confronto tra esperienze ecclesiali del presente e prime comunità
cristiane si trasforma così in una questione di stile:22 le istituzioni ecclesiali
attuali si vedono interrogate sulle modalità con cui, attraverso le diverse
azioni pastorali che sono chiamate a vivere, riescono a riprodurre in modo
efficace quell’azione evangelizzatrice che ci è raccontata dal Nuovo Testa-
mento. Le nostre istituzioni ecclesiali sono dunque invitate ad imparare
dalle prime comunità cristiane in che modo vivere oggi processi di evange-
lizzazione; sono invitate ad assumere questi racconti biblici come modello
della loro azione, ma soprattutto come orizzonte, come punto focale che
funga da stimolo per evitare il rischio – sempre in agguato – di una loro
chiusura ripiegata su di un presente che appare sempre più gratificante del
compito arduo di essere sentinelle di un futuro che si sta preparando.
22 Rimando a tutta la riflessione sviluppata su questo aspetto da C. Theobald, «Le christianisme comme
style», Recherches de science religieuse 85/4 (1997) 589-600, e più recentemente Id., Le Christianisme comme style.
Une manière de faire de la théologie en post-modernité, Cerf, Paris 2007.
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1995, 27.
Come spiegava bene in alcuni suoi interventi l’allora Arcivescovo di Mi-
lano, il card. Martini, le comunità cristiane attuali sono invitate ad assu-
mere e a fare proprio il modello della Chiesa degli Apostoli: è il loro asso
nella manica, contro il rischio di uno scivolamento in un quotidiano che le
rende opache, inadatte alla funzione evangelizzatrice per cui sono state im-
maginate, come il confronto con le prime comunità cristiane non si stanca
di richiamare. Perché la nostre parrocchie possano essere veramente quelle
istituzioni evangelizzatrici, così come erano stata pensate in origine, «siamo
chiamati – ci dice il card. Martini – a riscoprire, rivivere e attualizzare il
modo di vedere, giudicare e agire degli apostoli, dei primi evangelizzatori e dei
primi discepoli; i loro atteggiamenti e le loro scelte, il loro amore per il Signore
Gesù, la loro obbedienza al Padre, la loro docilità allo Spirito santo, la loro co-
stante attenzione alla Parola, la loro interiore rigenerazione, la carità creativa
verso i fratelli, lo slancio missionario».23
Quanto le nostre parrocchie attuali sono in grado di fare un simile
passo, di vivere un simile confronto? Lasciamo la risposta ancora una volta
alle parole di questo pastore influente della Chiesa di Milano: «Riflettendo
sul contesto ci si trova subito di fronte alla domanda: come collocare la parroc-
chia dentro il contesto reale dell’epoca che stiamo vivendo? È certamente diffi-
cile definire il contesto mutevole della nostra epoca! È come orientarsi in un
oceano in tempesta. A me pare che la parrocchia si possa oggi paragonare al po-
vero Giona nel mare in tempesta. Come Giona, la parrocchia ha ricevuto una
missione da Dio e, come lui, è tentata di aver paura di fronte all’enormità della
sua missione. Cerca perciò di sfuggirvi rifiutandosi di riflettere sulla situazione
attuale, evitando di conoscerla nella sua gravità (noi non ne siamo toccati,
siamo una parrocchia buona, ciò che accade riguarda alcune parrocchie di Mi-
lano, della periferia, non però noi!).
La parrocchia, dunque, fugge come Giona di fronte a Ninive, non affronta
il problema nella sua gravità, non guarda a se stessa con realismo, nella sua po-
vertà e pochezza, con quel coraggio che, invece, ha Davide nei riguardi di Golia:
Davide guarda Golia, guarda se stesso, vede la differenza, la valuta e quindi de-
cide. Dobbiamo, allora, cercare di comprendere qual è il mare, l’oceano tempe-
stoso in cui è caduto Giona, per poi chiederci quale parola di conforto possiamo
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dare a Giona, prendendola magari dalla bocca di Davide, che di coraggio ne ha
anche per noi. Da Giona impaurito nel mare a Davide coraggioso di fronte a
Golia. Ecco l’itinerario che mi piacerebbe farvi percorrere.»24
Un esempio: la riflessione della Chiesa di Milano
Se concentriamo l’attenzione sul testo appena ascoltato, ci accorgiamo
che in quel brano la parrocchia è assunta a cifra di tutta l’esperienza eccle-
siale; è figura della Chiesa che vive con angoscia il confronto con una si-
tuazione che si presenta epocale per le trasformazioni che propone e le
sfide che lancia. Il rapporto Chiesa-città viene assunto come la cifra sinte-
tica, il luogo simbolico capace di esprimere tutto lo sforzo che la Chiesa
ambrosiana sta vivendo per rinnovare e adattare la propria immagine ai
mutamenti sociali che la cultura urbana occidentale sta provocando: è
chiara infatti l’insistenza con la quale il cardinal Martini invitava a sfruttare
l’occasione offerta da questo incontro obbligato per mettere in opera una
seria verifica delle pratiche pastorali (strutture, ambienti, direttive, perso-
nale) e per trasformare la nostra Chiesa locale in uno strumento sempre più
affinato di annuncio di quello che più sopra abbiamo definito essere il van-
gelo. E se continuiamo ad ascoltare le sue parole, ci accorgeremo di come il
metodo teologico-pastorale che abbiamo appena individuato sia messo in
funzione: «il cambiamento sociale tocca rapidamente tutti gli aspetti della vita
e mette in questione anche le abitudini più sante e le tradizioni più belle; oc-
corre che vengano rivivificate dall’interno e per così dire riconquistate con una
coraggiosa risposta alla Parola che ci chiama e ci scuote. Il nostro problema fon-
damentale è quello di rimetterci in spirito contemplativo e in una situazione
interiore di disponibilità di fronte alla Parola, alla promessa e alla proposta di
Dio che in Gesù Cristo offre salvezza a questo nostro mondo contemporaneo
alla vigilia del 2000, e mostrare la sua forza oggi non meno che nei primi tempi
del cristianesimo. Si tratta di far vedere che anche oggi – in una civiltà profon-
damente mutata dalla tecnica, segnata dal benessere, percorsa da conflitti e con-
fusa dal moltiplicarsi dei messaggi – è possibile costruire comunità cristiane che
24 C.M. Martini, «Piccola parrocchia in una grande Europa. La parrocchia: da Giona impaurito nel mare
a Davide coraggioso di fronte a Golia», in Id., Vigilare. Lettere, discorsi e interventi 1992, Dehoniane, Bologna
1993, 391-405: 392.
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25 C.M. Martini, Alzati, va’ a Ninive la grande città!, Centro Ambrosiano, Milano 1991.
siano nel nostro tempo testimoni di pace, di gioia evangelica, di fiducia nel re-
gno di Dio che viene, comunità missionarie che sappiano operare per attra-
zione, per proclamazione, per convocazione, per irradiazione, per lievitazione,
per contagio».25
Preoccupato di mantenere alto il livello teologico della riflessione, il
card. Martini interpretava tutto il lavoro di riforma richiesto come la fatica
necessaria per trasmettere alle nuove generazioni la fede che a nostra volta
abbiamo ricevuto, un modo per dare corpo a quel primato dell’evangeliz-
zazione che la Chiesa è chiamata a vivere in ogni epoca della sua storia. In
questa ottica, « le vie per questa riproposta del vangelo alla nostra generazione
ci sono indicate ugualmente dal santo Padre: occorre risentire la forza del mes-
saggio riascoltandolo nella sua sorgiva genuinità, vivendolo nella liturgia, espri-
mendolo nella carità, testimoniandolo negli incontri quotidiani. […] Nella
pratica pastorale della nostra diocesi queste scelte fondamentali sono poi quali-
ficate da due linee preferenziali: quella della santità popolare cioè della possi-
bilità che deve essere data a ogni persona di poter incontrare il Signore in
termini personali per conoscerlo e seguirlo in un cammino spirituale semplice e
applicabile a tutti; quella della parrocchia intesa come luogo fondamentale, an-
che se non unico, dell’attività pastorale. […] Vorrei però che questa concentra-
zione sulla parrocchia fosse bene intesa. Infatti, se c’è un luogo dove esiste una
straordinaria varietà di soggetti pastorali o comunque di realtà che possono
contribuire alla evangelizzazione della città e della sua cultura, è proprio la
città di Milano. Se in queste brevi pagine si mette a fuoco in particolare il tema
parrocchia, è dunque solo per assumere un punto di vista che in qualche ma-
niera raggiunge o può raggiungere tutti i battezzati che vivono in città e che
deve essere in qualche modo tenuto presente dai diversi operatori pastorali come
punto di riferimento rilevante. Nel contempo intendo con questa lettera esortare
le parrocchie, i parroci e gli altri presbiteri che in esse operano a considerarsi
parte di un insieme molto più vasto nel quale lo Spirito parla oggi alla città in
innumerevoli e molteplici forme. Perciò tutte le realtà cristiane operanti in
città potranno applicare a sé, operando le dovute trasposizioni, quanto qui
viene detto».26
Il pensiero del card. Martini ci aiuta a cogliere in tutta la sua portata la
forza del metodo teologico-pastorale che lungo tutto questo testo abbiamo
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cercato di specificare. La fatica e le chances offerte da questo nuovo atto di
implantatio ecclesiae in una cultura urbana per molti aspetti ancora scono-
sciuta sono un ottimo luogo simbolico per far emergere e portare a giudi-
zio le energie, positive e negative (i sogni e le paure), che un’operazione
ecclesiale così complessa e profonda non può non produrre; ma soprattutto
può essere il luogo per ridare forza ad un metodo di discernimento e di ri-
flessione teologica sul reale che, dopo aver conosciuto momenti di intensa
applicazione, oggi sembra un po’ disatteso. Riflettere sulle condizioni e
sulle possibilità effettive di un dialogo tra la Chiesa di Milano e la cultura
urbana di questa città significa riuscire a portare ad un livello riflesso da una
parte le incertezze e i tentennamenti di una diocesi chiamata ad agire in
modo chirurgico sulle proprie strutture pastorali, e dall’altra le risorse e le
energie di una diocesi che scopre di avere alle spalle una tradizione ricca, ca-
pace di sostenerla in questo lavoro di rinnovamento della propria imma-
gine sociale e della sua figura ecclesiale. Una riflessione che merita quindi di
essere continuata, sia per i frutti che può portare alla Chiesa locale, sia per
il dibattito epistemologico che consente di tenere acceso.
26 Ibidem.
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